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三
はじめに（玄談） ～問題の処在～
現代という時流のなかで、二十世紀の後半頃から、二十一世紀は
｢ 心の時代
｣
などと云われ始めたのは、本来、我々が確として矜持す
べき日本人としての心の揺らぎに気づいたからである。それは、日本曹洞禅の根幹たるべき「祗管打坐」の「坐禅」そのものを「禅」という表現のもとに一括的に解釈し、黙照禅と看話禅とを混同した坐禅にしたり、精神安定の一時しのぎの場や安らぎや癒やしたり、現代人向けのストレスの解消の場 利用されたり、ヨガの一種であると勘違いされたりしている現状に瞥見される。さらには、 「只管打坐」の「坐禅」そのも の説明に上座部仏教の手法を取り入れたり、と種々様々な方法・手段が混在し混迷してしまっている状態でもある。最悪なのは、坐禅を手段として用い、心を安定させるとかいう欧米流の心理学的療法をもっ 坐禅を理解しようとし説明をすることである。それでは不染汚の修証そ ものである清貧なる「只管打坐」の姿が濃密に染汚されているのに等し
い
（（
（
。 「只管打坐」の坐禅はせめて
仏法の範疇をもって修学し説明されなければならない。坐禅を他学をもって理解 説明することになれば、それは他学に偏 仏教そのものを中傷し誹謗しやがては仏教そのものを批判することに続がる。そ では他学に偏して仏教そのものへの信仰を疎外する。仏教は仏教を って学ばなければ信仰が飛ぶ。 れは何故か。仏教 他学を以って び比較し、言葉の上で少しで 理解したとするのは「坐禅」をあくまでも無理会としてそれを曲解し理会した する謬見であ 。その謬見は、それ 払拭 と意識 て あくまでも意識の底辺に残滓のように残り、 不染汚 修証を阻害する。それでは不染汚の修証の坐禅にはな ない。そう た状況下にある一部の現代の「坐禅」のありようには、道元禅師の伝えた坐仏・行仏として 精神が、利他・慈悲としての 禅 真意が喪失して の は いかという危惧
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四
を抱くのは筆者だけではあるまい。そのような危惧感から「坐禅は習禅にあらず」とするその真意義を根底から考えてみたいと思う。
因みに、ここで云う「坐禅」は、
先師古仏云く、 「参禅は身心脱落なり、只（祗（管打坐して始めて得、焼香・礼拝・修懺・看経を要せず
（（
（
」 。
という只管打座の「坐禅」であり、道元禅師が『普勧坐禅儀』に示された
坐禅は習禅にあらず、唯、是れ安楽の法門なり
（（
（
。
とする「習禅」にあらざる「坐禅」である。
では、 「習禅」とは何か、 「習禅にあらざる坐禅とは何か」を主題に、道元禅師の入宋時代の「習禅」の概念から、当時の所謂の禅界の
状況を概括的に俯瞰し、 『普勧坐禅儀』に至り展開された 「習禅」を脱した「習禅」にあらざる「坐禅」を考察してみたい。
しかし、まず 玄談 であるので、道元禅師の「只管打坐」の坐禅を説こうとすると、誰しもが饒舌になり「鬼窟裏の活計」に陥る
ことになるので、まず筆者自身にその真意義を喚起しておきたい。
道元禅師は『永平広録』巻八「法語八」に次の様に示される。
諸仏如来一大事の因縁、容易く得る者、それこれ、誰ぞ。近曾 真実求法の者、なお、稀なり。況んや証する者のあらんや。たとえ 三百六
十余会の説法、五千四十八巻の経論を記得し、説法雲奔り霧涌き。懸弁淵のごとく澄み、河流れ、諸天の供養を感じ、鬼神の帰依を見、また能く神通変化して、大千界を動かし、巨海の水を喝し、空を飛ぶこと雲の如く、水を履むこと地の如くし、身より水火風雲光明を出だすとも 向説件の事、一上 仏 において未だ夢にも見ざることあり。ただ、 れ外道二乗の辺の事なり。また、すなわち鬼窟裏の活計なり。それ、如来無上菩提 妙法、右般漢 何ぞ敢 能く了ぜん。這般人、縦い恒河沙数の輩、恒河沙劫を経て思量卜度すとも 全く一箇半箇の得者なし。ゆえに真修行底の人得がたし、真善知識もまた難遇なり もし真実の宗匠好手に遇わば、枯木死灰開華膏萌せん。従来の漆桶、忽然として脱底して、
坐禅は習禅にあらず（上）
五
活発発地を得るなり。色を見てすなわち心を見、声を聞いてすなわち悟道す。これによって祖祖正伝して自ずから東華に及び仏法今に断絶せ
ず
（（
（
。
道元禅師が示される、 「説法雲奔り霧涌く」ように滔々と百千万言を費やそうとも、 「祖祖正伝して、自ずから東華に及び、仏法今に断
絶せず」 という諸仏如来の一大事の因縁は、容易く得られるものではない、という、その真意をくみ取りながら考察しなければならない。この法語では、船子徳誠
（不詳（
と夾山善会
（八〇五～八八一（
の嗣法の故事のの因縁に説き及び、その最後に、
しかれども、真実求法の流、まさにかくのごとく行じて仏の慧命を統ぎ、人天の師たるべし。如今、天下に恁麼人を覓むるに、終に得ること
能わず。苦なるかな、嗚呼。訪道の高流、須く知るべし。まず鉄漢の志気を立て 一糸毫も添減し得ざるところに眼を著け 、船子の離鈎の風流を看取すべきことを。恁麼の行李、能く幾人かあ 。それもし未だ然らずんば、切に須く波心の孤月を踏散し、まさによく月中の洪波を翫得ぶべし
（（
（
。
と、道元禅師は、もはや得道の人がいない 嘆かれ、その嗣続がいかに艱難であろうとも、鉄の意志を持って嗣続するのだと諌めておられる。何か、現代の宗門のこと予測されてのこ と勘ぐりたくもなるが、何時の時代であっても、こ 嗣続の問題の困難さは、江戸時代の宗統復古の困難さを経過してもなお残る困難さである。が ともかく禅師は、こ 法語の最初に
諸仏如来、一大事の因縁、容易に得る者、其れ是、誰ぞ。近嘗、真実求法の者、尚、希なり。況んや証する者有らんや
（（
（
。
と言われ、どの様に弁舌を弄しようとも それらは「只、是、外道二乗辺の事、又、乃ち鬼窟裏の活計なり」 断言され、その宗旨を夾山善会の故事に見いだしている である。
それは、我が宗門の黙照禅の坐禅の本質、 「只管打坐」を説くことにとっても、同様のことで、言葉の上では「只管打坐」の周辺を説
くことであっても、 「只管打坐」そのも を説いているわけではない。それは単な 教学的な教義の説明であり、その教義を説く人がその説明に一人酔い、自己満足の世界に浸るだけである。たとえば、 「禅宗」を語る き、 「禅宗」には、黙照禅と看話禅が歴然としてあ
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るのに、それを一括してその共通項として「教外別伝
　
不立文字
　
直指人心
　
見性成仏」
（禅宗の奥深い宗旨は、経典や文字言語にあるのではなく、そ
の経典の指し示すところを、直裁に端的に捉えるところにあるとする標識語（
という語句を金科玉条のように頭に抱きその範囲で理解し説こうする謬見に
ある。確かに、黙照禅と看話禅には共通する ころがあるが、 「只管打座」の坐禅は看話禅の宗旨とは全く異質なものであることを確として認識せずに、それを同一視した謬見をもつ傾向があることも注意しなければならない。
道元禅師は、その「禅宗」という呼称すら後述するように屡々否定し、その禅宗の標榜する「教外別伝」についても、 『宝慶記』の最
初の拝問において「教外別伝の真意とは何
か
（（
（
」とその真意義を確認しているように、道元禅師にはそれについて判然とした認識があり、
後に「教外別伝の正法眼蔵は、吾朝、未だ曾て聞くを得ず
（（
（
」と宣言し、
この道取いまた仏法の家業にあらず、出身の活路なし、通身の威儀あらず、かくのごとくの漢、たとひ数百千年のさきに先達と稱すとも、恁麼の説話あらば、 仏道はあき めず通ぜさりけるとしるべし
（（
（
。
と断言しているのである。つまり、その標識語 極めて精緻で綿密な論理的分析を必要とする学問仏教に抗しきれない、つまらぬ禅者風情につまらぬ自誇を懐かせる 学軽視 虚構であるとまで喝破されたと云って過言ではないのである。さら 「禅宗」を標榜し、教家に対抗するには、教外別伝・不立文字の悟り 実態の世界そのもの教学的見地に抗して生半可 未成熟な言葉で説こうとするから 只管打坐の原点を説こうと思っても、そのも 真実を説いてい のではないことになる。さらに言えば、それを説くことは、 「説似一物即不中」
（ことばで説いた途端に的はずれ（
の世界であると言うことをきちんと認識しなければならないということなのである。
（
1（	
筆者自身は、他学の思想・哲学、上坐部仏教やマインドフルネス（
m
indfulness （
の存在を決して否定するものではない。また、そうしたも
のが世間において、個々に、個人的に展開されることを非難するものでもない。が、そのような手法をもって、曹洞宗の坐禅にすごく役立つとか、マインドフルネス 訓練をしそのスキルを身につけることは「只管打坐」するものの底上げになるとか、坐禅をブラックボックスにしてそこからの離脱の手段とか、それが坐禅を豊かにす などと、それを最良の手段方法として、黙照禅を標榜する宗門の坐禅に持ち込むことは、本来不染汚の修証であるべき坐禅 染汚するものとして容認し得ない。特に、近年、日本にはマインドフルネスなどという対処療法なる
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七
ものが移入され、それをもって「只管打坐」 の坐禅を説明する傾向があるが、それは後述する「習禅」 の最たるもので、最悪なる謬説である。マインドフルネスなどというのは、識者によれば、 「今現在、起こっている経験に注意を向ける心理的な過程で、瞑想およびその他の訓練を通じて発達させることができる」とするものであるというし、また、マインドフルネスの原義として、 「今、この瞬間の体験に意図的に意識を向け、評価をせずにとらわれのない状態で、ただ観ること」といった説明がなされることもあるという。が、こうし 思考は、全く新しい思考方ではなく、東洋では瞑想の形態での実践が古くから記録され それが仏教的な瞑想に由来す ことはよく知られている。そして、現在、マインドフルネスの語と結びつけら ている言説と活動には、上座部仏教の用語の訳語としてのマインドフルネスと その概念に基づいた瞑想の実践があり、そこから派生したアメリカ 生まれた医療行為 してのマインドフルネスがあ とさ る。マインドフルネスは 大きくこの二つの流れに分 られ、医療行為 して マインドフルネスは、一九七九年にジョン・カバット・ジンが、心理学の注意の焦点化理論と組み合わせ、臨床的な技法として体系化 、とされる が定説である。が それ以前には、トランスパーソナル心理学・精神医学、マインドボデイメデイスン、ホリステッイク医学・教育学、禅セラピーなどが存在し、このような心理学的と うより神経症的な療法は、日本におても古くから存在し、その一つは禅 多くの要素を取り入れた森田療法など ある。が、いずれにしろ、吾宗 「只管打坐」 坐禅にマインドフルネスを持ち来たったり、上座部仏教の手法などを用 などは染汚された「習禅」の坐禅以外なにものでもないことを判然と認識されなければならない。
（
2（	
「参禅は身心脱落なり。焼香・礼拝・念仏・修懺・看経を用（要（
いず。只管打坐して始めて得てん。 」 （参禅は身心脱落である。それは、 焼香・
礼拝・念仏・修懺・看経ではなしえないものである。只管打坐こそが身心脱落その 。それ故 只管打坐し 只管打坐こそが身心脱落であることを極めねばならぬ（
。この「参禅は身心脱落なり」という坐禅の極意は、 『宝慶記』の第十五問に、天童如浄禅師の示誨に「参禅
者身心脱落也。不用焼香礼拝念仏修懺看経 祗管打坐而已」 （講談社学術文庫『宝慶記』一〇六頁」と初出し、さらに『永平広録』巻九の「偈頌」 八五に所収（講談社学術文庫『道元
　
永平広録・ 「頌古』 八五・八六に掲載。また、 この「祗管打坐して始得する、 不要（用（
焼香・礼拝・
念仏・修懺・看経」の語句は『正法眼蔵』では「弁道話」巻に「宗門 正伝にいはく、こ 単伝正直の仏法は 最上 かに最上なり。参見知識のはじめより、 さらに焼香・礼拝・念仏・修懺・看経をもちゐず、 ただ 打坐して身心脱落することをえよ」 （岩
　
上
　
五七頁（
。 「行持下」
巻に「不用焼香・礼拝・念仏・修懺 看経打坐始得」 （岩
　
中
　
六五頁（
。 「仏道」 巻に「我箇裏不用焼香・礼拝・念仏・修懺・看経、 祗管打坐、
弁道功夫、身心脱落」 （岩
　
中
　
二五八頁（
、 「三昧王三昧」巻に「先師古仏云、参禅者身心脱落也、祗管打坐始得、不要焼香・礼拝・念仏・
修懺・看経」 （岩
　
下
　
一三頁（と見える。 『永平広録』では、巻六「上堂」四三二に「参禅者身心脱落也。不要焼香・礼拝・念仏・修懺・看
経祗管打坐始得」と見え、巻九の「頌古八五」には「天童和尚云、我箇裏不用焼香・礼拝 念仏・修懺・看経祗管打坐、始得 等と見える。
（
3（	
『永平広録』 （拙著講談社学術文庫『 「道元「小参・法語・普勧坐禅儀」 』一九頁。
（
4（	
『永平広録』巻八
　
法語八「諸仏如来
　
一大事因縁」 （拙著講談社学術文庫『道元
　
小参・法語普勧坐禅儀』二四七頁から二六三頁参照。
（
5（	
（
4（同上。
（
6（	
（
4（同上。
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（
7（	
拙著
　
講談社学術文庫『宝慶記』三五頁
（
8（	
『普勧坐禅儀由来』 （ 『曹全』宗源下・二六四（
（
9（	
『正法眼蔵』 「仏教」巻（岩
　
上
　
三六四頁（
一、 「習禅」の概念とその背景
道元禅師が『普勧坐禅儀』に示された「坐禅は習禅にあらず、唯、是れ安楽の法門なり」とする「習禅」とは一体どのようなものか、
その歴史的背景と、道元禅師が入宋した時代の「習禅」はどのように認識されていたのか、その根源を探ってみよう。
道元禅師は、まず、達磨大師が『梁高僧伝』の 習 編」に組み込まれている「欠陥」を指摘される。 『正法眼蔵』 「行持・下」巻で、
達磨大師の西来の真実を「これひとえに伝法救迷情の大慈よりなれる行持なるべし」と賛仰し、梁の武帝との相見の様子を解説し、達磨大師は釈尊の法を嗣ぐ二十八世であり、仏々祖々の正法眼蔵を相伝したのは祖師一人であり、祖師の西来が無ければ、誰一人として釈尊の正法を見聞することは無かったの 達磨大師 世の評価が正しくないことを、
東地の人物、ただ尋常の三蔵、および経論師のごとくにおもうは至愚なり、小人なるゆえなり。あるいはおもう、禅宗とて一巻の法門を開演
するが、自余の論師等の云うところも、諸祖の正法もおなじかるべきと思う。これは仏法を濫穢せしむる小畜なり。初祖は釈迦牟尼仏より二十八世の嫡嗣なり。父王の大国をはなれて、東地の衆生を救済する、たれのかたをひとしくかあらん。も 祖師西来せずば、東地の衆生、いかにしてか仏正法を見聞せん
（（
（
。
と説示している。さらに、達磨大師の面壁九年 坐禅は、所謂の「習 」 ではなく、そ 行持こそが、達磨大 が正法眼蔵を仏々祖々嫡嫡相承したのであるとし、その達磨 を「習禅」編に列するのは史家の謬りであることを、
しばらく嵩山に掛錫すること九年なり。人これを壁観婆羅門という。史者これを習禅の列に編集すれども、しかにはあらず、仏仏嫡嫡相伝す
坐禅は習禅にあらず（上）
九
る正法眼蔵、ひとり祖師のみなり
（（
（
。
と指摘し、そして、その裏付けとして石門慧洪
（覚範慧洪（一〇七一～一一二八（ （
撰の『石門林間録』にある達磨大師の記事を引いてい
る
（（
（
。そ
こでは、達磨大師が少林に杖を止めて面壁燕坐したのは「習禅」ではないとその根拠をもって示し、そのようになったのは、長い間その事実をはかりしる史家 いなかった故のことで、達磨大師の行持を「古木死灰の輩と同等に習禅編に編入した」のは、至愚であり悲しむべきことであるとことを次のよう 力説している。
しかあれはすなはち梁より魏へゆくことあきらけし、嵩山に経行して、少林に倚杖す、面壁燕坐すといへとも、習禅にはあらざるなり、一卷
の経書を将来せざれども、正法伝来の正主なり。しかあるを史者あきらめず、習禅の篇につらぬるは至愚なり、かなしむべし
（（
（
。
この『石門林間録』は、 『正法眼蔵』 「仏道」の巻
（ 『岩波本
　
正法眼蔵』中
　
二一六頁（
にも、 「禅宗」とする呼称を非難するところにも引かれ、
また『永平広録』巻七（上堂
　
四九一（
にも見られる。が、この『石門林間録』というのは、 『宝慶記』によれば、その第一四問の「仏
祖の大道を何故禅宗と呼称するのか」という道元禅師の問 に、如浄禅師が示誨したところにみられる
（（
（
。如浄は、道元に『林間録』を推
奨し、正伝の仏法の嫡嫡 して相承された経緯をその伝承を懇切 示唆する。そこ 道元禅 は「諸方の禅院の住職などの説くところは、すべてが全く 祖 道を知らないことが明らかです」 述べる に、正伝の仏法の伝承を深く認識するに至る である。この時点で、つまり、道元が宝慶元年（一二二五（
五月一日如浄禅師に相見して以後、拝問を重ねる時期に、如浄禅師が道元禅師にに『林間録』
を提示されたことは、以後の道元禅師にとっては大きな意義を持つことになる
（（
（
。
さて、道元禅師が『正法眼蔵』 、 『永平広 で『林間録』を基に使われる「習禅」という言葉の概念は、 『林間録』にも「禅那」とい
う言葉で表現されているように、禅那を修習することである。 「禅那」とは梵語（
dhyana （
の音写で、意訳して静慮・思惟修とし、略し
て単に禅とも称している。厳密には禅定のなかの四禅定のみを禅那 が、一般にはそれらを含め 禅定あるいは 那という。いずれにし も、真理を観ずるために一定 坐法によって坐禅、あるいは静座して禅定に入り、心を一処に集 散ぜしめない修業 一つの実践法である。つまり、禅那・禅定を修習する が中国初期か の「習禅」 も云える。だが 道元禅師の入宋時代の禅 における坐禅と
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いうのは、もはや単なる「習禅」の坐法ではなく、全く独自の意味づけをされていて、そうした中国仏教のなかの格義的仏教の「習禅」の概念とは相違するのであ 。それでは、道元禅師の入宋時代に云われていた「習禅」とはどのようなものであったのであろうか。
中国における、 「習禅」 として定義づけられたその通念的理解の歴史は古く、 文献的には既に魏晋代に見られる。梁の慧皓
（四九七～五五四（
の『梁高僧伝』
（一四巻（
は、後漢明帝の永平十年
（六七（
より梁の天覧一八年
（五一九（
の間の四五三年にわたるインド
･
西域・渡来僧を含
めた高僧二五七人の伝を、一訳経、二義解、三神異、四習禅、五明律、六遺身、七誦経、八興福、九經師、十唱導の十部門に分け、その部門別に記載している。 「習禅編」は、巻十の「神異編」に次いで巻十一になるが、そこには、竺僧顕を初めと て二十一人が収録されている。が、ここには達磨大師とその嗣法者は収録さ ていないの 注意しなければならない。それが登場するのは後述のように唐代の『続高僧』伝である。『梁高僧伝』における習禅僧と神異僧とを概括し総体的みると、神異僧の多くは習禅し、その逆に習禅僧の多くが神異を現出している事実に注意し、習禅・神異 と神仙家 事跡のみを並列し、そ 類似性を比較するとき、その両者の究極的な目的を別にすれば、両者形態の類似性は枚挙するに暇がない。両者はいずれかの山岳を根拠とし、たとえば『神仙伝』巻一の「彭祖」の伝に見られる 呼吸術と導引法、 『梁高僧伝』巻十「渉公」の伝には、服気法と避穀 とが見られる。この服気法というのは、胎息 行気とも称せ 、そ 具体的な方 は、 『抱朴子』 内編釈滞編巻八 初出する。こ 胎息法 、 中国上代より派生して る養生説の「養気」 という呼吸概念である。この事実は、 習禅編の第二十一番目に記載される釈慧命伝に「先是世高法護訳出禅経 僧先曇猷等並依教修心。終成勝行 あるよう 、その最初に基づくところは、安世高や竺法護等の禅経 訳経であり 特に安世高の『安般守意経』は、習禅・神異の坐禅時の呼吸概念に大きな影響を与えている とが分かる。つまり、中国初期 「習禅」 いう概念は 所謂、格義仏教として、 定を修す 者と神異を現ずる者と神仙方術
（蝉蛻を目的とする（
の信仰を媒介として受用されているのであり、この習禅者と神異者とさらに神仙家が一般人士から混
同視されていたのは当然であろうし、この両者の相待った形態は、やがて一方 道家の特に神仙家等を包含して道教へ、そして「習 」の方法はその坐禅を組むという修業形式がやがて禅宗の中 組み込まれ、唐代、宋代へと展開 ていくのである。その事実は 唐 道宣（五九六～六六七（
の『続高僧伝』
（三十巻（
巻十六にも「習禅編」があり、ここには始めて菩提達磨大師と慧可大師
（四八七～五九三（
等が載せられ、
さらに『宋高僧伝』巻八～巻十三 も、 「 」があ ことによって知られる。つまり、 した僧伝によって知見される は れらが、訳経、義解、神異、習 、亡身、興福に分類され 『続 僧伝』 『宋高僧伝』に 「神異編」が抜けるが 「習禅編」に 多 の僧
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一一
が収録されているように、習禅を土台とする、教学仏教に対抗する所謂の禅宗が発展している様相が瞥見される。つまり、禅宗は「習禅」という概念を包含し、それを土台として展開してきたとも云えるのである。つまり、中国の初期仏教にすでに定着した習禅の概念は、中国仏教の発展の中に定着している。したがって、道元禅師の入宋時代 「習禅」 概念もまた、単に「禅を習学するもの」という意味合いで、当時 「習禅」を根拠として展開 「禅宗」と呼称すること自体もまたその範疇にあることが知られる。
（
1（	
岩波文庫本
　『正法眼蔵』 （中
　
四〇～四二頁（
（
2（	
（
1（同上。
（
3（	
石門林間録云、菩提達磨、初自梁之魏、經行於嵩山之下、倚杖於少林、面壁燕坐而已、非習禅也、久之人莫測其故、因以達磨爲習禅、夫禅那諸行之一耳、何足以盡聖人、而当時之人、以之為史者、又從而伝於習禅之列、使與枯木死灰之徒為伍 雖然聖人非止於禅那、而亦不違 那、如易出乎陰陽、而亦不違乎陰陽。梁武初見達磨之時、即問如何是聖諦第一義。答曰、廓然無聖。進曰、対朕者誰。又曰、不識。使達磨不通方言、則何於是時使能爾耶。 （ 『卍続蔵経』第一四八卷
　
二九五頁（
（
4（	
（
1（同上。
（
5（	
拙著
　
講談社学術文庫『宝慶記』九四頁参照
（
6（	
『林間録』 （二巻（は、その序によれば、覚範慧洪（一〇七一～一一二八（が書画に親しんだ十年の間に、清談を論ずる文士たちと交遊し、尊宿の高行・叢林の遺訓・諸仏菩薩の微旨、さらに仏法外の清談など三百余種を記録したものとされている。道元は、如浄の薦められたこの未読の『林間録』を熟読されたに相違ない。 『林間録』は、当時の文人たちの時代に対する極めて勝れた鋭敏な時評、また僧侶の真摯な評論なども含まれているものであり、そうしたところからは、道元にとって それまで単なる仏書や語録・灯史類などから蓄積され漠然としてい疑念のいくつかが、 鮮明になる示唆を得 のである。 つまり、 如浄への拝問のいくつかが 『林間録』 を拝読することによってより明 かに ったのではなかったかと察せられる。帰国後の道元の著作に『石門林間録』と明記されたところは、 『正法眼蔵』 「行持・下」巻・ 「仏道」巻、 『永平広録』 （巻七―四九一（
に限られるが、その著作には『林間録』に由来すると思われる語句が見られ、その影響は少なくないのである。道
元禅師の思考 、勿論 に基づくと云えるが 先述のようにこの書の拝読を進めた は本師天童如浄禅師であることを忘れてはならない。
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二、道元禅師入宋時代の「禅宗」の概況
道元禅師が、その入宋時代の「禅宗」の範疇から、 「参禅は習禅あらず」とする正伝の仏法に至る過程を当時の所謂の「禅宗」の状況
を概観するなかに見ておこう。
中国禅宗は禅宗五家といわれる中で、まず雲門文偃
（八六四～九四五（
を祖とする雲門宗と臨済宗が栄え、宋
代
（（
（
になって臨済宗の石霜楚円
の元から、楊岐方会
（九九二～一〇四九（
と黄龍慧南
（一〇〇二～六九（
の二人が出て、臨済宗は楊岐派と黄龍派に分かれる。このうち楊岐方会
の三世の法孫に『碧巌録』を表した圜悟克勤
（一〇六三～一一五三（
が出る。その門下に大慧 杲
（一〇八九～一一六三（
と虎丘紹隆
（一○七七～一一
三六（
が出て、楊岐派は宋代禅宗の中心となり、この両派のうち、まず公案禅の完成者と云われる大慧派
（後述「大慧派への批難」の章参照（
が栄
え、次いで虎丘派が勢力を持つに至る。
道元禅師が入宋したのは、大慧派の全盛期で、道元禅師が天童山に始めて参禅した時の住職は大慧門下の拙庵徳光
（一一四四～一二〇三（
の法を嗣いだ無際了派
（一一四九～一二二四（
であり、尋師訪道のおりに尋ねた径山の住職浙翁如淡もその法を嗣いだ僧である。したがって
道元禅師は、中国にわたってほぼ二年間、大慧派の所謂の看話禅を習学したことになる。しかしながら、その状況は「いま二百年来、祖師道すたれたり かなしむべし。いわんや、一句を道得せる皮袋すくなし」というさまで、 「まことにいま大宋國の諸方に、参禅に名字をかけ、祖宗の遠孫と稱する皮袋、たた一 百のみ あらす、稲麻竹葦なりとも、打坐を打坐に勧誘するともから、たえて風聞せさるなり、たた四海五湖 あひた 先師天童 みなり。 」という状態であった。
さらに云えば、道元禅師の入宋時代は、全仏教を禅家と教家
（禅以外の諸宗派（
に二分し経論を根拠とする教家に対して、禅家では仏教の
真髄は教えの外にあり、坐禅 主 する実践によって仏の境地に至ると るつまり所謂の「教外別伝
　
不立文字
　
直指人心
　
見性成仏」
を金科玉条とするのが主流ではあった。が、その一方で、教家の経論と禅宗の教えとはその根底では一致しているとの教禅一致説も流行していた。また、儒教・道教・仏教の究極は一致しているという三教 致説なども蔓延し、正法が影に隠れているような状態であった。道元禅師が尋師訪道し歩い 諸寺院の人天の大導師たち 殆どがそのような状態に身を置いていた である。
三教一致論は、勿論中国独自の一致論で、今ここではそれについて論ずることは避けるが 仏教における因果論は単なる時間論ではな
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く、三世を通貫するのを特色としている。現世にのみに限られる因果は、業・輪廻の問題の核心に触れない。が、我々の生命の秘密は三世にわたる、この道理を完全に把握 なければ解脱へ 道は遠い。中国禅の因果論は、仏果としての解脱と、その根拠を説く処に一大特色があると言っても過言ではない。それ故にこそ、因果を究めることは、自己 業を判然と自覚し、自己の行持を律し、仏祖の洪恩を感じ、懺悔滅罪を信じ弁道に精進することになる。そうしたことを背景として道元 師は如浄禅師 因果論を
肯うけが
っていることは言うまで
もない
（（
（
。
因みに、この因果の道理の明識は、後に「仏法参学には第一、因果をあきらむるなり」
（ 『正法眼蔵』 「深信因果」巻（
と、まず仏法参学は因
果の道理を明めることを第一とし、 「もし因果亡じて空 からんが如きは諸仏の出世あ 可らず 祖師の西来ある可らず、おほよ 衆生の見仏聞法ある可からざるなり」
（同（
と、つまり正伝の仏法は因果の道理があって、初めて成り立ち、その法を無視しては、諸仏の出現
も祖師の西来も、そして衆
ひと
生びと
が自己の仏性を悟り、仏と一体となり、仏を現成することも、仏法を問い学ぶこともない、と展開すること
になる。それ故に、この因果の道理を持 ない儒教と道教は仏教 及ばずとして、
いはんや孔老は、先因を知らず、当果をとかず、わずかに一世の忠孝をもて君につかえ家を治めることを旨とし、さらに後世の説なし
（（
（
。
と難じ、儒道仏の三教一致論を邪説とし、
愚癡のはなはだしき、たとへをとるに物あらず。
（中略（
三教一致のことば、小兒子の言音におよばず、壊仏法のともからなり
（（
（
」
とまで痛罵し、三教一致説を弾劾したのは、ひとり先師天童如浄古仏のみであると、その状況 次のよう 記 いる。
近日宋朝の僧徒、一人としても、孔老は仏法に及ばずと知れる輩なし。なほ仏祖の児孫になれるともがら、稲麻竹葦のごとく、九州の山野に
みてりといふとも、孔老のほかに仏法すぐれたりと暁了せる、一人半人あらず、ひとり先師天童古仏のみ、仏法と孔老とひとつにあらずと暁了せり、晝夜に施設せり
（（
（
。
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そして、 「愚痴のはなはだしき」 「邪説」
｢ 狂言
｣
等々の言葉を用いて、さらに、
もし決定して三教一致ならば、仏法出現せんとき、西天に儒宗・道教も同時に出現すべし
（（
（
。
とまでいうのは、正伝の仏法が種々様々な思想によって染汚されることを危惧しての言論である。
因みに、後の道元禅師の正伝の仏法を確たるものにするためにその批判の対象となった宋朝禅の主な点を挙げると、①宋朝禅は 「禅宗」と誇称して五家七宗の分派を当然とした宗派である。②教外別伝・不立文字を標榜し経典を軽視する。③公案に頼る看話見性を主とした待悟禅である。④自証自悟を尊び参師聞法 軽視する。⑤坐禅観は息慮疑寂・胸襟無事に終始⑥臨済の四科簡・洞山の五位などにより教相化を謀り機関禅に堕す 。⑦竹頭接木 ような意味のない語句を乱用して、実 無い体験の世界を語る。⑧儒・道・仏の三教を一致とみて る。等々、個々に挙げると枚挙にい ま が、それらの事象を如浄禅師は見抜いていたからこそ 魔党畜生」などと激しい言葉で批判す
るのである。が、後の道元禅師の宋朝禅批判等々は、勿論、後述する、宝慶元年五月一日以降、如浄禅師の膝下での徹底参究し、如浄禅師にならうものであるが、その主張は、如浄禅師よりも過激で詳細を究める。が、それはあくまでも宗派的意識によるものではなく 正伝の仏法へ 邪解 破却と是正であり、一仏法としての真実純粋なる正伝の仏法への回帰の指標なの ある。
なかんずく、その最大の批判の最大 一つ 、宋朝禅（①参照（
は、 「禅宗」と誇称して五家七宗の分派を当然とした宗派禅に偏して
いることへ 痛烈な批判であり、その二は、大慧派への批難である。それは「禅宗」と称して「習禅
｣
化していることへの痛烈な批判で
もあるので、次に「禅宗と称する批難」 「大慧派へ 批判」に分けてみてみよう。
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一五
（
1（	
因みに、宋代というのは、西暦の九六〇年から一二七九年に至る三一九年間をいう。宋朝禅というのは、とくに南宋（一一二七（時代以降の禅のことを指し、この時代に隆盛を極めていたのが雲門宗と臨済宗で、南宋では臨済宗、特に楊岐派が広く展開していた。つまり、道元禅師の入宋時代は「現在大宋国に 臨済宗 み天下にあまねし」 （ 『正法眼蔵』 「弁道話巻』
（時代で、法眼宗・潙仰宗・曹洞宗・雲門宗などは微々
たる存在となっていた。そ 中にあって、宏智古仏の仏法を引き嗣ぐ、本師如浄禅師のみは臨済・曹洞両 にあって際だった存在で、如浄禅師は「二三百年来、仏法すたれ魔党畜生のみ多し」と、そ 南宋禅においてその正伝の仏法はその純粋性が退化している状態を慨嘆しているのである。
（
2（	
詳細は、拙著講談社学術文庫『宝慶記』拝問八／一六参照。
（
3（	
『正法眼蔵』 「四禅比丘」 （岩
　
下
　
二一六（
。
（
4（	
『正法眼蔵』 「諸法実相」 （岩
　
中
　
二四〇（
。
（
5（	
『正法眼蔵』 「四禅比丘」 （岩
　
中
　
二二〇（
。
（
6（	
『正法眼蔵』 「諸法実相」 （岩
　
中
　
二三九（
。
三、 「禅宗」と称することへの批難
現代の日本仏教は厳然たる宗派仏教であり、日本には「禅宗」なるものがあり、それには「臨済宗」 「曹洞宗」 「黄檗宗」等、総じて二
十五流があり、我々は「曹洞宗」に属するなどと、その呼称に何の疑念も違和感も抱かず不思議にさえ思わないのが現実である。言うまでも無く西来の祖道は達磨大師にはじまり、その法は唐・宋時代 栄え、六祖以後五家七宗に分派し、その法系を「禅宗」と呼んで、他の諸宗派と区別するのは、史家も認めるところであり、常識的な単なる分類的見解として誤りとは言えない。
しかし、道元禅師にとっては、仏祖の大道をみだりに「禅宗」と呼んで他の仏教とことさらに区別することには、相当の疑念があり違
和感があったのである。その疑念は、西来の仏祖道が真の正伝の仏法であるのか、仏法の一隅になりさがるものであるのかという問題でもある。要するに、西来の祖道は 全一の仏法かそれとも一隅に止まる宗派禅にすぎないのかという重大な問題な 。それは、正伝の仏法の有り様の真実を、正師 膝下で真摯に探求することによって順次払拭されることは当然 して 、そのようなことに疑念 も
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ち、その疑点を突き詰めていく慧眼にともなう強固な求道心は、世間智に流される凡眼からすれば、真に不思議なほどに鋭利な疑念であり、そうしたことにさえ疑念を持つ卓越した鋭敏な感性に驚愕を憶える。と同時に、その疑念に、 「仏祖の大道を、みだり 禅宗と称してはならない。今、禅宗と称しているのは、末世の故の
妄でたらめ
な
呼よびな
称
である。髪の短い小賢しい仏法の分からぬ小畜生というべき
輩やから
が言っ
ているの
だ
（（
（
」とまで言明して「禅宗」と呼称する非を難じ、判然と即答した如浄の見識にも驚嘆せざるを得ない。つまり、 『宝慶記』に
よれば、道元禅師の「禅宗と称する非」の拝問に対して、如浄禅師もその非を認めている処 道元禅師は禅宗と称するその非なることの確証を得ているのであり、帰国後、後述するよう 徹底的にその非を追 することになる。
まず、 『弁道話』において、そもそもの誤謬は、先に見た如く、達磨大師を僧伝の「習禅編」に編集したことから始まるとして、 『林間
録』によって、達磨大師は 一編の経典を将来したわけではないが、正法伝来の正主であって、決して「習禅」 範疇 加えるべきではないことを提示している。つまり、 習禅」というのは、禅定を修習して悟るために禅を学ぶことであ から、坐禅を悟りの手段とする禅法となる。それは達磨大師の禅とは相違する いう判然とした確たる認識が道元 はあるのであって、この姿勢は終生変わるこはない。
この「禅宗」と称するのは非であるとの主張は、後に『正法眼蔵』 「仏道」巻
（（
（
の中で、たとえば次のように繰り返し展開される。
○
	 仏祖正伝の正法眼蔵涅槃妙心、みだりにこれを禅宗と称す、祖師を禅祖と称す、学者を禅子と号す、あるいは禅那と称し、あるいは禅家流の自称あり。
（中略（
西天東地、従古至今、いまだ禅宗の称あらざるを、みだりに自称するは、仏道をやぶる魔なり、仏祖のまねかざる怨家
なり。
○
	 たとえ禅那なりとも、禅宗と称すべからず
（中略（
仏仏正伝の大道を、ことさら禅宗と称するともがら、仏道は未夢見在なり、未夢聞在なり、
未夢伝在 禅宗を自号する もがらにも仏法あるらんと聴許することなかれ。禅宗の称、 たれか称じきたる。諸仏祖師の禅宗と称するいまだあらず。しるベし、禅宗の称は、魔波旬の称するなり。魔波旬の称を称しきたらんは魔党なるべし、仏祖の児孫にあらず。
○また仏々祖々の法のほかに、さらに禅宗と称する法のあるににたり。もし仏祖の道のほかにあらんは、外道の法なるべし。○
	 大宋の近代、天下の庸流、この妄称 名をききて、俗徒おゝく禅宗と称し、達磨宗と称し、仏心宗と称する妄称、きほひ風聞して、仏道をみだらん
坐禅は習禅にあらず（上）
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とす。これは仏祖の大道いまだかつてしらず。
要するに、正伝の仏法を禅宗と呼ぶことは、宗派禅に堕することであり、宋朝禅者が、禅宗、禅那子、禅家者流と自称するのは仏祖を
学ばない事実を暴露している、というのである。
仏祖の単伝した広大無辺なる釈迦牟尼仏の正伝の仏法を「 宗」と称する弊害は、その仏法が、仏々祖々が伝えた法の外に、 「禅宗」
という法があるように誤解を招くことになる。と同時に、 「禅宗」と称することによって嫡々と単伝され相承された正伝の仏法を、宗派禅という狭い枠の一隅に押し込めに閉じ込めてしまう。無限なる正伝の仏法を禅宗 呼称することによって狭小な範疇だけのものにしてしまうのである。それが、晩宋の仏法の現実、つまり、仏祖の大道の真実を未だかつて知らずに、仏 祖々の法を「禅宗」と称して「習禅」とい ころに一括りしてしまうところから 仏道が乱れ、正法眼蔵があることも見聞しないからそれを信受しなく る、と云い、さらに正法眼蔵を知るものは、 「禅宗」などと誤って称す こ は無い と力説するのである。道元禅師の渡宋時代、仏者たちがこぞって「禅宗」と呼称し、正真の仏法が疲弊する中にあっての 如浄禅師の慧眼とそれに開眼せられ、帰国後さらにそれを推 進めて展開した道元禅師の洞察力に讃する以外にない。
そのことは、 『永平広録』の上堂にも、口を極めてより具体的に、
○
	 参学の人、須く邪正を知るべし
（中略（
。青原・南岳より已後、五家の宗風を擅にする、乃ち東地の化謬なり。況んや、仏法を呼んで以て禅
宗と称する、古仏曩祖の代に未だ曽て見聞することを得ず、未だ曽て有在することを得ず。今、禅宗と称する、実に仏法に非ず。仏法、豈、禅宗と称せんものや。若し、仏法を称 禅宗と為せん者、舌 盍ぞ堕落せざらん。初心晩学、知らざるべからす。測り知りぬ、禅宗と称する学人は、釈尊 遺弟に非らざることを
（（
（
。 （原漢文（
○
	 此の如くの祖師 在世の時、未だ仏法を以て禅宗と称するとは聞かざりき。二三百年より已来、猥りがわしく禅宗と称す。未だ出処の根源を明らめず、頗る妄称なり
（中略（
。仏祖の単伝は、唯、是、我が釈迦牟尼仏の正法のみなり。
（中略（
若し、禅宗と称せば、仏祖の児孫にあ
らず、又、見毒有るべし。良久して云く、 本より名相の表に非ず、後人謬って許多の名を立つ、少林の面壁、縦え相似なりとも、禅宗と号して有情を惑わすこと莫れ
（（
（
。 （原漢文（
東北福祉大学仏教文化研究所紀要
　
第一号
一八
と、説示するところに確固としてみられる。換言すれば、正伝の仏法は仏法の全体であって、教家のそれに対しての禅宗とか仏心宗などという狭小な範疇のものではない。それ故にこそ「禅宗と称する者は釈尊の遺弟ではない、仏祖単伝の仏法をみだりに禅宗と称するのは仏祖の児孫では い」 の道元の慈訓の真意を、我々児孫は、今日に至る日本仏教の中で、教宗と禅宗と区別し、日本の仏教の 派意識を支えてきたが、その禅宗という意識の背景には、正伝の仏法 仏法の全体であるとの認識を強固に護持しなければならない。
（
1（	
拙著講談社学術文庫『宝慶記』九四頁参照。
（
2（	
『正法眼蔵』 「仏道」巻（岩
　
中
　
二一六～二二六頁（
。
（
3（	
『永平広録』巻三
　
上堂二〇七
（
4（	
『永平広録』巻七
　
上堂四九一。
四、大慧派の禅への批判
①当時の二大潮流
中国禅宗は禅宗五家といわれる中で、まず雲門文偃
（八六四～九四五（
を祖とする雲門宗と臨済宗が栄え、宋代になって臨済宗の石霜楚円
（九八六～一〇三九（
の元から、楊岐方会
（九九二～一〇四九（
と黄龍慧南
（一〇〇二～六九（
の二人が出て、臨済宗は楊岐派と黄龍派に分かれる。こ
のうち楊岐方会の三世の法孫に『碧巌録』を表した圜悟克勤
（一〇六三～一一五三（
が出、その門下に大慧宗杲
（一〇八九～一一六三（
と虎丘紹隆
（一○七七～一一三六（
が輩出し、楊岐派は宋代禅宗の中心となり、この両派のうち、まず看話禅・公案禅の大成者と云われる大慧派が栄え、
次いで虎丘派が勢力を持つに至っていたことは先述したところである。が、黙照禅を標榜しそ 一方 旗頭となっていたのが、当時、五山の第三位に位置付けられていた天童山に、建炎三年
（一一二九（
に住職となり、歴代の住職の中で大きな功績を残した禅匠の一人に宏智
正覚
（一〇九一～一一五七（
禅師がいる。如浄禅師や道元禅師に「古仏」と讃えられる宏智禅師は、丹霞子淳
（一〇六四～一一一七（
の法嗣で、兄
弟子の真歇清了
（一〇八八～一一五一（
、弟弟子の慧照慶預
（一〇七八～ 五一
とともに芙蓉道楷
（一〇四三～一一一八（
の「三賢孫」の一人に数え
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一九
られ、芙蓉の禅風を大いに展開した。宏智は当初、真歇の後を承けて住職していたが、靖康の変
（一一二七（
後の政情の不安定により、わ
ずか二年で長蘆山崇福禅院に退堂している。当時、天童山の住職は、第十四代の普交以降、五年ほど住職不在の時期が続いた中、宏智三十九歳の時第十五代住職として請われた。その後、四十九歳の時には、一ヶ月ほど霊隠寺に晋住するが、すぐ天童山に再住し、以後六十七歳で示寂するま のおよそ三十年を天童山の住職として過ごし、その間 僧堂の建立や山門の拡大等、伽藍整備に努め、天童山中興の祖として仰がれるようになった。宏智が初住し 当初、二百人にも満たなかった修行僧は、最晩年 は千二百人を超えたという。その宏智禅師の禅風が黙照禅であり、その宗風こそが、多く 仏道参学者を魅了する正伝の仏法であった証でもある。
宏智の宗風を語る上で看過することができないのは、大慧宗杲
（一〇八九～一一六三（
との相克的な宗義関係である。当時の南宋禅林では、
坐禅中の公案の思慮によって悟境に達する「公案禅」つまり、古人の言葉や行為を修行者の修行のため 手がかりと 禅風が世を風靡していたが、大慧はこの公案禅 大成者であ 。 「公案」とは公府の安牘にたとえられ、本来 公的な条文を指し私情を入れず遵守すべき絶対性を云うが、禅門では仏祖が開示した仏法 道理真実とさ 、学人が参究悟了すべき問題に転化した。それは唐代に始まり、宋代に至り盛行、一千七百則の公案など称され 。当時、その が文学的修辞や斬新な表現を用いた文字禅 風潮が強くなっていたのを、大慧は本来の公案と対峙し公案本来の姿を取り戻すことを主張した。その隆盛は凄まじく、貴族官僚士大夫 ち上流階級の参禅者を獲得するなどして、南宋禅の主流の位置を占めるまでになっていた。しか 、宏智禅師 、その大慧の公案禅を「看話禅」 、公案をみる禅批判し、 「黙照禅」を提唱した。すなわち、坐禅に公案を持ち込まず、坐 の当体にさとり 実現を見出しそれを標榜したのである。しかしながら 看話禅の側から黙照の坐禅は「みずからかつてさと の経験がないために他人のさとりも信ぜず、ぼんやりと 無意識の状態を絶対的な境地だと思い込んでいる」
（ 『大慧普覚禅師語録』第二一（
邪禅であると攻撃し、 「黙照邪禅」とそれを揶揄し、その因は主体的な
大疑が欠けているところ あると 、大疑 もとに そ大悟 あ と主張した 、宏智禅師はそうした非難 意に介さず、ひたすらに自身の禅風 貫 た。そう た宏智の真摯な姿勢は次第に世間に広まり、つ には看話 と斉肩するほど勢力を増し、大慧 看話禅と宏智の黙照禅は、双璧と て並び称される南宋禅の二大潮流 なったの
道元禅師が入宋したのは、その大慧派の全盛期で、道元禅師が天童山に始めて参禅した時の住職は、臨済宗楊岐派で大慧宗杲の門下の
拙庵徳光
（一一四四～一二〇三（
の法を嗣いだ無際了派
（一一四九～一二二四（
である。その無際示寂後、恐らくは宝慶元年
（一二二五（
五月以前に尋
師訪道のおり拝登した五山第一の径山の住職浙翁如淡
（生没不詳（
もまた無際と法系を同じくする。したがって道元禅師は、中国にわたっ
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てのほぼ二年間、如浄禅師に相見する宝慶元年五月一日以前までは、大慧派の看話禅・公案禅に参学していたことになる
（（
（
。
が、その現状が、 「いま二百年来、祖師道すたれたり、かなしむべし。いわんや、一句を道得せる皮袋すくなし」
（ 『正法眼蔵』 「行持下」
（
と
慨嘆するような状態であったことは、その弟子浙翁如淡の会下も当然そうした風潮であったことが認識される。
道元禅師は 無道心なる公案を用いた看話禅の風潮を、後に『正法眼蔵』 「坐禅箴」巻で
坐禅弁道はこれ初心晩学の要機なり。かならずしも仏祖の行履にあらず、行亦禅、坐亦禅、語黙動静、体安然なり。ただいまの功夫のみにか
かることなかれ。臨済の余流と称するともがら、おおくこの見解なり
（（
（
。
と示衆し、みだりに臨済を名乗り、やたらにことさらに公案の真意を理会せずそれにかじりつき「臨済の余流」と称している輩は、多くがそうした見解を持っている状態を慨嘆している。道元禅師は、そうした見解には「学道のさだまれる参究には、坐禅弁道するなり。その榜樣目 ちその宗旨は、作仏をもとめざる行仏あり」 言明したことは、そうした現状は、道元禅師が最も期待した、慧能
（六三八～七
一三（
以来の古風禅の正伝の仏法が全く失われ、俗権追随の禅風がはびこっていた現状を物語ってあまりある。諸山の長老たちは、そう
した潮流 中、国政の指針に準じ、さらに南宋禅特有の儒教・道教・仏教は一致であるとす三教一致説等々も取り入れ、貴族化官僚化した怠惰な風 禅的な雰囲気の中で各禅林を運営していた である。
②天童如常禅師の存在
そのような時流の中で、まさに道元禅師が僥倖であったのは、宝慶元
（一二二五（
年五月一日に天童如浄禅師に
一一六三～一二二八（
に相見し
たことである。この邂逅は中国の生んだ希代なる禅匠と日本か 渡来した若き不出世なる求道者との歴史的なで相見あった。日中の枠を超越した所謂の「禅宗」を超絶した新しき仏法誕生の瞬間 もあった。天童如浄
（一一六三～一二二八（
禅師は、当時にあっては数少ない、
中国曹洞宗の古風な禅風を継承し実践していた禅者であ 。如浄 師は、当時の、古風禅を主張する革新派と目されてもい が、諸禅林の長老の中で最も仏道に篤実であった禅者の一人であった。皇帝から下賜 れた恩賜の紫衣を拒否し、政治権力には極力関わらず、簡素
坐禅は習禅にあらず（上）
二一
を好み、厳しい参禅求道に徹し、名利を求めず、ひたすら仏祖の児孫たる歩みを続けていた異色の存在で、道元禅師が最後に如浄禅師にたどり着き本師とした由縁もここにある。
如浄禅師は、幼くして仏道に志し、当初は教学的な参学を行っていたことを如浄禅師の語録である『如浄語録』の「法語」は「少年の
頃、牛の背中に跨がって草笛を吹いていた時、調べが転じた途端に訳もなく泣き咽んだ。すると、草笛が破れ機を失い、天地が清明に開けて、自分自身をも忘れてしまった。暫くして我に返ると、我が心が天地の根源であると知った」 少年期の様子を伝える。以後は諸方遍歴へと旅立ち、十九歳の時、それまでに学んできた教学のみの修学を止め、禅門に帰投、程なく
雪せつ
竇ちよう
智ち
鑑かん
（一一〇五～一一九二（
の門下と
なり、智鑑の痛打下で「庭前 柏樹子」の
話
（（
（
で悟道し、その法を嗣ぎ、
浄じん
頭じゆう
（禅門で厠を掃除し洗浄水をくむ役職（
として修行を重ねるが、三十
一歳の時 雪竇禅師が示寂すると、江湖を遊歴しさら 諸方参学を重ね悟境を錬磨し続けた。如浄禅師が参じた師は、雪竇智鑑のほか、松源崇岳
（一一三二～一二〇二（
、無用浄全
（一一三七～一二〇七（
などが確認されており、拙庵徳光
（一一二一～一二〇三（
や遯庵宗演
（生没年不詳（
等も
いるが、中でも松源崇岳は只
し
管かん
打た
坐ざ
の坐禅を実践していたため、如浄の禅風に大きな影響を与えたともされる。この「只管打坐」の徹底
した坐禅の主張の背景には、天童山に住した宏智正覚禅師が、公案を用いて迷妄から大悟への転換を期すという看話禅に対して黙照禅を唱え、悟りの手段としての坐禅で なく 菩提達磨大師がもたらした本来の坐禅へ 強烈な回帰志向がある
これらの諸師の下で参学を重ねた如浄禅師は、嘉定三年
（一二一〇（
、四十九歳の時、宋朝三十五甲刹の一つである建康府清涼寺の住職
となり、五十四歳の時に台州瑞巌寺の住職と るが、半年ほど経た嘉定九年
（一二一六（
冬、五十五歳の時、中国禅宗五山第四位の臨安府
浄慈寺に晋住する。ここに 名実ともに具えた大禅師如浄が誕生するのである。以降、六十一歳の時には瑞巌寺に再住するが、僅かの間で退堂し、嘉定十六年
（一二二三（
冬、浄慈寺に再住することになる。そして、九ヶ月を経た嘉定十七年
（一二二四（
、前住無際了派
（一一四九
～一二二四（
の遺嘱により天童山景徳寺に第三十一世として勅住する。宏智禅師以来絶えて久しい黙照禅の本流がここに蘇ったのである。
如浄禅師は、宏智古仏につながる正統 坐禅は、教家を中心とした たとえば坐禅を焼香・礼拝・念仏・修懺・看経と同等の修行法 位置づけている坐禅、また看話禅の悟りを目的とした「習禅」の坐禅、そのような坐禅とは全く違う のであること 主張した。つまり、如浄は、参禅は「身心脱落」であり、只管打坐 一行専修 徹底する坐禅を標榜した。
如浄禅師は、この地において宝慶二年
（一二二六（
、六十五歳で退堂するまで大いに衆を化導し、退堂後は南谷庵へ入庵し、紹定元年
（一
一二八・一説に紹定二年・宝慶三年（
ここで示寂した。世寿六十六、遺偈は「六十六年、罪犯弥天、箇の悖跳を打し、活きながら黄泉に陥つ、謂、
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二二
從來生死相い干せず」という。因みに道元禅師の遺偈は如浄禅師のこの遺偈を蹈襲している。如浄の天童山住持期間は決して長いものではない。
道元禅師が如常禅師に参じた期間は、宝慶元年
（一二二五（
五月一日から、宝慶三年
（一二二六（
の七月上旬頃までのほぼ二年である。がし
かし、その如浄禅師の接化は如浄禅師最晩年のもので、いわば道元禅師は如浄禅師の最も熟した悟境を嗣承したといえる。宝慶元年五月一日相見の際、 は「仏仏祖々の面授の法門道現成せり」と云い、道元 は、 「まのあたりに先師をみる、これ人にあうなり」と感動、まさに感応道交し、如浄禅師の膝下で徹底参禅することになる。この中国の希代なる禅匠古仏如浄禅師と日本 若き不出世の求道者道元禅師との邂逅こそは、先述のように、 「禅宗」などという狭い枠を越える新しき認識 元の真の 法の誕生の瞬間であった。如浄禅師と の邂逅 、まさに霊鷲山における釈尊と摩訶迦葉の「拈華微笑」 嵩山少林寺における菩提達磨と神光慧可
（四八七～五九
三（
の「礼拝得髄」 、黄梅山における大満弘忍
（六〇一～六七四（
と大鑑慧能
（六三八～七一三（
の「金襴衣の相伝」等、歴代仏祖の正法嗣承の瞬
間に比すべき、まさに希代な大因縁 さに宗教界の歴史的邂逅であった。釈尊以来 仏法が、西天二十八祖、東土六祖を経て、一器の水が一滴も余すことなく 器に伝えられ来た正法 正伝 がその伝灯がそこにあった。 一途に、そして果て もなく追い求めた正師が、厳として確かに眼前 存在してい 。
如常禅師の古仏宏智禅師のそれを嗣承したその禅風は、只管打坐に徹した峻厳なもので、夜は遅く十一時頃まで、朝は午前二時半より
坐禅を行じ、誰も如浄が横になって寝ている姿を見たことはない程であった。そ した如浄 求道の精神は終生変わらなかった。
道元は、只管打坐を実践し、慈悲心をもって峻烈な化導を行う如浄の禅風
（（
（
に、真実の修行のあり方、そして如浄禅師という人間の偉大
さを直に感じ、不惜身命の覚悟で正伝の仏法である「只管打坐」の坐禅を現成すべく決意した。 元禅師は仏道の真実探求という共通の場での艱苦を超越した求道の喜悦と感激が心の底からわき出ることを身をもって現実に体認していく。入宋して二年近く 現地の仏法を見聞し、大慧派の褝風に失望していた道元は、こうした峻烈な姿勢に、 「われ、人にあうなり」 と歓喜し身心 もに没入した。道元禅師は、如浄禅師の峻厳綿密な 徹底的に追随していく。後 その覚悟 後 次のように回顧している。
我れ大宋天童先師の会下にして此の道理（只管打坐（
を聞いて後、昼夜に定坐して、極熱極寒には発病しつべしとて、諸僧しばらく放下しき。
我れその時自ら思はく、設ひ発病して死すべくとも、猶ただ是れを修すべし。病無くして修せず、此の身をいたはり用ひてなんの用ぞ。病して
坐禅は習禅にあらず（上）
二三
死せば本意なり。
（中略（
修行していまだ契悟せざらん先に死せば、結縁として生を仏家に受くべし。修行せずして身を久しく持ても詮無きなり。
なんの用ぞ
（（
（
。
つまり、道元禅師は如浄禅師の膝下の峻厳で綿密な行持の中に「ただわが身をも、心をも、はなちわすれて、仏のいえになげいれ
（（
（
」自
らの命をかけて文字通り「不惜身命」の精神をもって修行に励んだ。
天童如浄禅師に参じて後の道元禅師は、その隨侍した二年間ほど 間 、日本から抱き続けてきた大疑団、中国で実地に見聞したこと
に関する疑問等々を払拭するに至り、 「習禅」 にあらざる正伝の仏法の坐禅を構築し実帰（仏法の究極的な境地（
することになる。 それは、
看話禅つまり当時の待悟禅に成りはてた大慧宗杲並び それに続く拙菴徳光への批判によくあらわれているのは先述にも見たが、まず、『正法眼蔵』 「自証三昧」巻では、大慧はもと教宗で、禅の古典を学んだが理解できず、曹洞宗の芙蓉道楷
（一四三～一一一八（
の弟子洞山道
微の門に入り嗣書を求めたが許されず、さらに臨済禅を学ぶも悟りを認められなかったと述べて、
無道心のいたりなり、無稽古のはなはだしきなり、無縁慮なり、と云うべし。疎学のいたりなり、貪名愛利によりて仏祖の堂奥ををかさんと
す。あわれむべし、仏祖の語句しらざることを
（（
（
。
と、その個人に対してまでも痛罵してい 。同じような大慧批判は、 『正法眼蔵』 「王索仙陀婆」巻にも見られる。これは、宋代 初め頃より、一般 士大夫が参禅するようになり、文学的修辞や斬新な禅的表現の功夫に力が注が 、文字禅 傾向が強まりその知識を誇り名聞利養にはしり貴族化した社会に迎合していた大慧派の禅への厳しい否定である。また、如浄禅師が、上堂で、大慧派の拙菴徳光を
某甲そのかみ徑山に掛錫するに、光仏照そのときの粥飯頭なりき、上堂していはく 仏法禅道、かならすしも佗人の言句をもとむへからす、
たた各自理会、かくのむことくいひて、僧堂裏都不管なりき、雲水兄弟也都不管なり、祇管與官客相見追尋するのみなり、仏照ことに仏法の機関をしらす、ひとへに貪名愛利のみなり、佛法もし各自理會ならは、いかてか尋師訪道の老古錐あらん、眞箇是光仏照不曾参禅也、いま諸方長老無道心なる、たた光仏照箇兒子也、仏法那得佗手裏有、可惜可惜、かくのことくいふに、仏照兒孫、おほくきくものあれとうらみす 又いは
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二四
く、参禅者身心脱落也、不用焼香礼拝、念仏修懺看經、祇管打坐始得
（（
（
。
と、つまり、 「拙庵徳光が、仏法禅道は、師匠に師事しなくても自ら理会
（理解（
できると云って、僧堂の管理や修行僧の指導を蔑ろにし、
自身は官吏や文人の接待相見に明け暮れ、貪名愛利をこととしている。仏法がもし各自が理会できるものならば、老古錐への尋師訪道は意味をなさない。拙庵徳光は参禅をしたことがないのだ。今の諸方の長老達が無道心なのは、この拙庵徳光の弟子だから当然である。 」とまで批判したことを指摘し、さらにまた、
まことにいま大宋国の諸方に、参禅に名字をかけ、祖宗の遠孫と稱する皮袋、たた一二百のみにあらす、稲麻竹葦なりとも、打坐を打坐に勧
誘するともから、たえて風聞せさるなり たた四海五湖のあひた、先師天童のみなり
（（
（
。
とまで述べている。
道元禅師は、六祖以来の正伝の禅風を守持していた宏智禅師の系統の天童如浄禅師の禅風を確実に己のものとされたのであり、大慧派
の主張に対しては、特に公案を用いて悟りに至るとする坐禅を手段とする公案禅を否定し、その激 い完膚無きまでの主張こそは、坐禅に公案を不当に持ち込み、それで悟りに至るとする、 「臨済の余流」の「習禅」の禅の否定といって過言とはならないのである。つまり、公案を邪まに利用して悟りに至るとする、坐禅を悟りへの手段と て公案禅を用いる、 元禅 がしばしば「臨済の余流」という言葉を用いて批難する宋朝禅の全体への風潮 いうことへの背景をも含まれていると考えなければ らない
要するに、当時の中国の 宗 宏智古仏 禅風を固持していた天童如浄禅師以外は、教義上では先述したように、儒教・道教・仏教
の三教一致説等々がはびこり、その多くは公案によって悟りを待つ わゆ 待悟禅であり、その影響 色濃く受ける日本 禅も看話禅を中心とした教学兼修の禅であった。
そのような状態を打破すべく中国より帰国早々に、 「習禅」の仏法に染汚され ない、正伝 仏法 坐禅をもって仏道の正門とし、
仏道を学ぶ全ての人々に普く勧め ため その坐禅 作法（儀則（を示したのが『普勧坐禅儀』なのであ 。
坐禅は習禅にあらず（上）
二五
（
1（	
因みに、道元禅師が師翁として敬慕する栄西（一一四一～一二一五（禅師は、二度目の入宋後、インドを目指すが挫折し、淳熙十四年（一一八七（天台山万年寺の臨済宗黄竜派の天童雪菴従瑾（一一一七～一二〇〇（に嗣法した虚庵懐敞（不詳（の門下となり、同一六年に懐敞が天童山景徳寺二十三世として住するのに隨侍し、紹熙二年 九一（
、その法を嗣ぎ、建久三年（一一九一（
七月、虚庵より伝えられた袈裟
と大乘菩薩戒血脈をもって帰国。その間栄西が持参した日本の良材をもって「千仏閣」を修復したという。道元禅師が三井寺の座主公胤の慫慂により栄西禅師 相見し疑団を提 と、栄西禅師は道元禅師の疑問に対し、 「三世の諸仏有るこ を知らず、狸
り
奴ぬ
白びゃっこ
牯却って有るを知る」
（三世の諸仏は、悟りだの仏法だのをとっくに超越しているのだ。悟りだの仏法だのといっているのは、文字や言葉をもたない猫や牛に等しい凡夫が論じているのにすぎない（
と、南泉普願（七四八～八三四（
の語をもって答えた（ 『訂補建撕記図会』
（。南泉は
馬ば
祖そ
道どう
一いつ
（七〇九～
七八八（
の法嗣で、 「南泉斬猫」 「南泉水牯牛」 「南泉石仏」などの公案で知られ、それらは参禅者の指標となった。栄西禅師は、仏道は高邁
な仏教理論や経典聖教の分別智の世界では把握しきれないことを南泉の語を借りて教示したのである。道元禅師は、この激しい叱咤により仏法は理論だけではなく、体験的な世界において把握しなければならないことを痛感した。これこそが、 『宝慶記』の「参問の懇顧」冒頭の「後に千光禅師の室に入り、初めて臨済の宗風 聞く」というこ なのである。拙書『法慶記』 （拝問
１
	 三一頁参照（
。分別智に基づく精緻な理
論仏教で構築された若き道元禅師に、異次元とも える禅的公案 反語的世界をもって接 のである。道元禅師は、仏法 理論だけではなく、行的、体験的な世界において把握しなければならないことを直感 たのであ 。 はその最初は臨済 を学び、入宋して宝慶元年（一二二五（五月一日より、天童如浄禅師から正伝の仏法に参学するのである。日本曹洞宗の原点はまさにここにあることが判然とする。
（
2（	
『正法眼蔵』 「坐禅箴」 （岩
　
上
　
三九八（並びに拙論講談社学術文庫
　
道元『小参・法語・普勧坐禅儀』参照。
	
（
3（	
趙州がある僧の「祖師西来意」 （達磨 インドから中国 渡ってきた真意義・仏法 根本真理（と尋ねたのに対して 庭前 柏樹子（庭に植わっている柏の樹（
」と答えた。趙州は、対象や人を脱落しているものが祖師西来の本意であると示した公案。
（
4（	
道元禅師は、如浄禅師を述懐して、 「私（如浄（
は十九歳のときから、一日一夜も坐禅しない日はなかった。また、私は住持となる前から、
故郷の人と話をしたことがない。参禅のための時間が惜し からである。修行中は、自分 足を留めた僧堂から出 こともなく 老僧や役僧たちの居所へもまったく行ったことがない。ましてや物見遊山をしたりして修行の き 無駄にしたこともない。 堂や、あるい 坐禅のできる静かな高い建物の上や物陰などを求めて、一人で静かに坐禅した。いつも
坐ざ
蒲ふ
を持ち歩き、ときには岩の上でさえ坐禅をした。そして、
いつも思っていた。釈尊の極められ 金
こん
剛ごう
坐ざ
を坐り抜くのだ、と。ときどき尻の肉が爛
ただ
れて破れることもあったが、そういうときには、なお
さら坐禅に励んだものだ」 （ 『正法眼蔵』 「行持」巻・意訳（
と伝えている。もし、坐禅中に屈眠りでもするような僧があれば、拳骨や履いて
いた木靴を ってした かに打ち、 蠟燭を煌々 つけて眠気を払った。 如浄禅師 日常は、 修行僧とともに只管打坐に徹する坐禅 実践たのである。それは修行僧を真の仏道へ導 如浄なりの慈愛であった。あるとき、 「私は 年老 。そろそろ草庵 結んで老後の生活に入ってもい 。しかしこの寺の住職という責任 地位にある以上 修行者諸君の迷いをさまさね 。諸君の仏道修行を助ける めに、私は叱りつけ り、怒嗚 たり、拳をふる り、竹
しっ
箆ぺい
で君たちを打ちのめすこともあえてする。だが、こうしたことをするのは仏の子であ
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る修行者諸君に対してたいへんに申しわけなく、まことに恐れ多い。このようなことはしたくはない。しかし、これは私が仏に成り代わってすることである。それゆえに、修行者諸君、どうか慈悲をもって、慈悲をもって許したまえ」 （同上（
と慈誨したという。その時、堂中の修
行僧は、その慈悲あふれる誠実さに感動し、如浄に打たれることを喜びとして享受したのである。
（
5（	
『正法眼蔵随聞記』第一。
（
6（	
『正法眼蔵』 「生死」 （岩
　
下
　
二四〇（
（
7（	
『正法眼蔵』 「自証三昧」 （岩
　
下
　
五〇（
（
8（	
『正法眼蔵』 「行持」下（岩
　
中
　
六四（
（
9（	
『正法眼蔵』 「行持」下（岩
　
中
　
六五（
	
（続く（
